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Ulrike Gleixner 
Mehrdeutige Praxis und Bewegung in Zwischenräumen: 
Geschlecht und Gruppenkultur im Pietismus 
Ein transnationales Geschichtsverständnis eröffnet Chancen zu einer neuen global-
geschichtlichen Forschungsperspektive. Zum Ersten nimmt eine transnationale Per-
spektive Fragen auf, die über eine engere nationale Geschichtskonfiguration hinaus-
gehen, zum Zweiten verfolgt sie die von der Forschung bislang wenig berücksichtigen 
Verbindungen zwischen unterschiedlichen Kulturen und Religionen innerhalb Euro-
pas sowie zwischen den Kontinenten, und zum Dritten wendet sich eine transnationale 
Geschichtsforschung von einem Eurozentrismus ab, der allein dem europäischen Fall 
Modellcharakter für die historische Forschung zugesteht. 1 In dieser dreifachen Per-
spektive könnten die Geisteswissenschaften globalisierte Gegenwart bereichern und 
ihren Beitrag zu globalen Debatten leisten, die häufig allein dem Feld der Wirtschaft 
oder allenfalls noch dem Klima überlassen bleiben. Eine transnationale Historiografie 
-versus einer nationalen, einer rein komparatistischen oder auf Westeuropa und die 
USA beschränkten - interessiert sich auch für Ansätze, die nicht an westeuropäischen 
Beispielen und innerhalb westlicher Wissenschaftszirkel entwickelt werden. Zwar 
hat die Geschichtswissenschaft nicht wenige Konzepte der Ethnologie übernommen, 
doch wurden diese zumeist innerhalb europäischer Wissenschaftsinstitutionen erdacht 
und reflektieren nicht unbedingt außereuropäische Denkansätze. 
Im Folgenden soll das anthropologische Paradigma der Liminalität im Sinne 
einer praktizierten transnationalen Historiografie als Forschungsansatz für eine 
geschlechtergeschichtliche Fragestellung erprobt werden. Shail Mayaram hat das 
von Arnold van Gennep und Victor Turner eingeführte Konzept der Liminalität 
für die Erforschung der Identität religiöser Gruppen des indischen Subkontinents 
weiterentwickelt. 2 Arnold van Gennep, der Altmeister der Übergangsritenforschung, 
bezeichnete den Ritus als Ausdruck von Liminalität, als Moment der Möglichkeit 
der Aufhebung, Überschreitung und Verletzung von gültigen Grenzen.3 Darauf auf-
bauend entwickelte Victor Turner Liminalität als eine Formel für das Dazwischen-
Seiende. Die liminalen, sprich vermittelnden, sich in Zwischenräumen befindenden 
Orte sind zugleich Räume von Schnittpunkten unterschiedlicher Diskurse.4 Shail 
Mayaram überträgt das Konzept der Liminalität auf die Untersuchung der Identität 
1 Chakrabarty, 2000; Osterhammel, 2001; Grandner & Komlosy, 2004. 
2 Mayaram, 1997. 
3 van Gennep, 1986. 
4 Turner, 1991, 2005. 
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von religiösen Gruppen, di.e sich eindeutigen Klassifi zierungen als Muslime bzw. 
Hindus entzi ehen.~ Das Konzept der Liminali tä t erlaubt es, Gruppen nicht als abso-
lut umgrenzte ~md homogene Einheiten anzusehen. Mayarams Anlhropologie der 
Praxis fokussiert auf eins Alltagsleben, auf lmeraktionen und Koexi renz, nicht auf 
theologische finitionen; deshalb wird Identi tät als mehrdeutige und verschwom-
mene Logik sichtbar. Die Praxis bewegt sich zwischen fest defini erten Räumen und 
ist von einem pluralen Charakter geprägt. Dieser Ansatz bietet eine Alternative zu 
bivalenten und dichotomischen Deutungen die in der westlichen philosophischen 
Tradition zu Hause s ind.6 Die Grenze selbst wird zum Thema erhoben: Ihre Defini -
tion die Verhandlungen ilber ihren Verlauf, cfi alltägliche Praxis der Überschreitung 
werden zu Orten, an denen Identi täten generiert werden. Dieser von Shai l Mayaram 
entwickelte Ansatz, puren von Identitäts bildungen an den Rändern zu lesen, soll 
für di e Frage nach Ge chlechterpraxen im lutherischen Pietismus genutzt werden. 
Für die Fokussierung auf die Praxis bedarf es einer zeitlich und räumlich definierten 
sozialen Gruppe. Gegenstand ist das pietistische Bürgertum Württembergs, dessen 
Frömmigkeitspraxis als innerkirchlicher, lutherischer Pieti smus definiert ist und der 
in wichl'igen Bereichen vom Lebensentwurf radikal pie tis tischer Gruppen abweicht. 
Die Frage, di e ich stellen möchte, ist, inwieweit d1e pietisti sche Frömmigkeit als 
eine gelebte Praxis Geschlechterordnungen v rändert und umgestaltet. Kommt es, 
vermittelt durch die Spezi fika pieti sti scher Frömmigkeit zu einer Ausdehnung von 
HandJungsräumen von Frauen und Männern, entstehen neue Machlkonstellationen 
zwischen den Geschlechtern oder neue Subjektkonstellationen für die Geschlechter? 
Lim.inalität als Grenzraum und Möglichkeit des Mehrdeutigen bietet die Chan e, in 
der Beurteilung der pietis tischen Praxis dem Dilemma einer polaren Bewertung von 
fortschrittlich Uber bewahrend bis zu rückwfüt sgewandl zu entkommen. 
Der gegenwärtige Forschungsstand zu den Geschlechterverhältnissen in der 
pietistischen Frömmigkeitsbewegung argumentiert, dass Frauen im frühen Pietis-
mus eine bedeutende, aktive Rolle eingenomm ;1 haben. Die Konsolidierung der 
innerkirchlichen pietisti schen Bewegung zu Beginn des 19. Jahrhunderts hat jedoch 
eine Zurückdrängung der öffentlichen Bede utung der Frauen mit s ich gebracht 7 
Chri stei Köhle-Hezinger sieht die erste Zäsur um 1800 eine zweite filr das späte 
19. Jahrhundert.~ Das fügt sich passend zu dem generellen Befund, das Frauen in 
der Aufbruchpha e reli giöser Bewegungen stets eine einfl ussreiche Rolle innehaben, 
s ie im Zuge der Konsolidierung jedoch aus den öffentlichen Räumen der jeweiligen 
Reformbewegung hinaus gedrängt werden. 9 
5 Mayaram, 1997, S. 36-52. 
6 Mayaram, 1997, S. 37f. 
7 Vgl. Critchfield, 1987; lrwin, 1991; Blackwell, 1988; Habermas, 1994; Schlientz, 1995; Witt, 
1996a, l 996b; Jung, 1998; Völker-Rasor, 1993; Schöllkopf, 1998; Täge-Bizer, 1998; Hebeisen, 
2003, 2005; van Lieburg, 2004; Gleixner, 2005 . 
8 Vgl. Köhle-Hezinger, 1994, S. 114f. 
9 Vgl. Bainton, 1977, S. lOf; Wiesner, 1998, S. 25. 
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Als Herausforderung für die Geschlechtergeschichte stellt sich die Frage, wie ver-
fahren wir mit den neuen geschlechterspezifischen Handlungsräumen, die zwischen 
den pietistischen Anfängen und der Konsolidierung der Bewegung liegen? Sollen wir 
diese in derTraditionsbildung vernachlässigen, weil sie nicht in eine fortschreitende 
Emanzipationsgeschichte einmünden? Sollen die Praxen, die in diesem Zeitraum 
Leben gestalteten, im sphärischen Raum des Vergessens verschwinden? Wie kon-
zeptionalisieren wir neue Handlungsräume von Frauen, die längerfristig nicht von 
Bestand waren? 
Gerda Lerner hat für den Befund der Diskontinuität des intellektuellen Schaf-
fens von Frauen seit dem frühen Mittelalter die mangelnde Traditionsbildung und 
ausgrenzende Geschichtsschreibung verantwortlich gemacht. Frauen hätten keine 
Subjektivität als Intellektuelle entwickeln können, da ihnen keine weibliche Tradition 
der Intellektualität vor Augen stand. Erst das feministische Bewusstsein des 20. Jahr-
hunderts habe diese Traditionsbildung geschaffen. w Joan Scott hat am Beispiel der 
französischen Frauenbewegung des 19. Jahrhunderts betont, dass die vorgestellte 
Tradition und Identifikation einfantasy echo sei, eine allein aus der Suggestion ent-
stehende wirklichkeitsschaffende Kraft, die jedoch eine wichtige Dimension für die 
Erfahrung habe. Mithilfe der Vorstellungskraft werde über einen mehrere Generatio-
nen umfassenden Zeitraum eine gemeinsame Geschichte imaginiert, die soziale, eth-
nische, inhaltliche und historische Differenzen verdecke. Diese bilde die Vorausset-
zung für die Herausbildung der Gruppenidentität »feministisches Bewusstsein« und 
schaffe somit eine politische Handlungsfähigkeit. Wenn eine französische Feministin 
des 19. Jahrhunderts das Rednerpult betreten habe, habe sie sich in der Person der 
Olymphe de Gouge imaginiert (fantasy ), sich dabei in die Tradition des Feminismus 
eingeschrieben und das Recht und ihren Mut zum Sprechen daraus abgeleitet ( echo ), 
obwohl sie nichts mit ihrer Vorgängerin aus dem 18. Jahrhundert geteilt habe, weder 
Erfahrung, Herkunft noch Inhalte. 11 Der Sammelband Gendering Tradition hat sich 
die Traditionsbildung im Pietismus zum Thema gemacht und zeigt anhand von meh-
reren Beispielen den Prozess der Umdeutung und Verdrängung der aktiven Teilhabe 
von Frauen an der pietistischen Bewegung auf. 12 
Die Frage der Brüche, Kontinuitäten und Veränderungen bleibt nicht nur für die 
Erinnerungskultur, sondern auch für die Praxen zentral. Das räumliche Konzept der 
Liminalität erlaubt, Handlungen von Pietistinnen sichtbar zu machen, ohne diese 
mit Bedingungen wie Emanzipation und Kontinuität vorschnell verknüpfen zu müs-
sen. Liminalität macht es möglich, einer im Modernisierungsverständnis angelegten 
Emanzipationsgeschichte zu entkommen. 13 
Kern der pietistischen Reformbewegung war die Spiritualisierung des Alltags, und 
von daher stellt sich die Frage, was sich im pietistischen Bürgertum an der bisherigen 
10 Lerner, 1993. 
11 Scott, 2001. 
12 Gleixner & Hebeisen, 2007. 
13 Dazu auch Chakrabarty, 2000. 
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Geschlechtskonzeption änderte. Pietistische Theologen, wie Philipp Jakob Spener 
(1635-1705), betonen die spirituelle Gleichheit der Geschlechter vor Gott, lehnen 
aber die Forderung nach einer gesellschaftlichen Gleichheit der Geschlechter ab. 
Spener argumentiere, in geistlichen Dingen hätten die Frauen von Gott gleichermaßen 
Gnade erhalten, so dass sie vor ihm den Männern gleich seien. '4 
An drei Praxisbereichen möchte ich aufzeigen, was sich in den liminalen Räu-
men bewegt. Ich wähle erstens den Bereich der Ehe, zweitens die Kommunikation 
und drittens die vielfältigen Formen religiösen Schreibens. Dabei argumentiere ich 
nicht von theologischen und pastoraltheologischen Schriften her, sondern gehe von 
der Praxis aus, die ich aus der umfangreichen autobiografischen und biografischen 
Überlieferung erschließe. 
1 Ehe und Geschlechterverhältnis 
Den nachreformatorischen Eheschriften liegt ein Geschlechterverhältnis zugrunde, 
das im Hinblick auf den gegenseitigen Unterstützungsanspruch symmetrisch, 
bezogen auf das Geschlecht aber hierarchisch geformt ist. Die Spannung zwischen 
Symmetrie und Hierarchie wird jedoch nicht problematisiert, sondern erscheint als 
vereinbar. 15 Durch das »Geistliche Priestertum«, das Philipp Jakob Spener 1675 im 
Rückgriff auf Luthers »allgemeines Priestertum«16 als einen zentralen Punkt der von 
ihm begründeten pietistischen Bewegung reaktivierte, erfolgte eine Aufwertung der 
Laienfrömmigkeit, in die Frauen explizit miteingeschlossen waren. 17 Mit seinen Kate-
chismuspredigten wollte Spener ausdrücklich die Hausväter, vor allem aber auch 
die Hausmütter erreichen.18 Die pastoraltheologische Aufmerksamkeit pietistischer 
Geistlicher für die Wirkungsbereiche der Hausmütter war jedoch keinem emanzi pato-
rischen Gleichheitsdenken geschuldet, vielmehr dem pietistischen Eifer, Luthers ver-
meintlich steckengebliebene Reformation voranzutreiben und eine das ganze Leben 
durchdringende praxis pietatis aller Gemeindemitglieder zu erreichen. Zudem war die 
zeitgenössische pietistisch-theologische Einschätzung zur Frömmigkeitsqualifikation 
von Frauen überaus positiv. Frauen hätten mehr Gottesfurcht, religiösen Eifer, seien 
beständiger, religiöser Emotion fähi ger und mehr an die Liebe zu einem berhaupt 
gewöhnt. 1 ~ Da das Ziel der pietistischen Reformbewegung die Spi rituali ierung des 
14 Spener 1979, 1982, S. 738f. 
15 Das betontGsell , 1998. 
16 Martin Luther haue sei ne T heorie des *allgemeinen Priestertums« gegen die Oberherrschaft 
Roms entfaltet. Nach 1 Petr 2 , 9 seien alle.Christen zu Köni gen und Priestern gewähl t. und die 
kirchlichen Amtsträger seien ledig lich die Diener der Gläubigen. Diese Aufhebung des Unter· 
schieds zwischen Laien und. Klerikern bedeutete zugleich die Relativierung der Hiera rc hie in 
de r Ki.n:he; vg l. Brecht, l 98 la , S. 354. 
17 Vgl. Brecht, 1977n8, 1993, S. 308; Wallmann, 1979; Täge-Bizer, 1998. 
18 Vgl. Spener, 1982, Ei nleitung. 
19 Reitz, 1982, Vorwort Bd. 1. 
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Alltags war, verwundert das Interesse an der Beteiligung von Frauen nicht. Dennoch 
bleibt auch im Pietismus die alttestamentarische Metapher von Haupt und Körper, die 
das Verhältnis zwischen Gott und den Gläubigen ausdrückt, als Bild für das eheliche 
Machtverhältnis und die Unterordnungspflicht der Ehefrau gültig. Wie der Körper 
dem Willen des Kopfes unterworfen ist, so ist die Ehefrau dem Gatten als ihrem 
Haupt untergeordnet. 
Das Heiratsverhalten des frommen gebildeten Bürgertums in Württemberg ent-
sprach seiner Einbettung in das frühneuzeitliche Amtsbürgertum. Ein kulturelles 
Muster frommer Ehelosigkeit bildete sich nicht heraus, dennoch entwickelte sich 
in der Darstellungsweise des Eheentschlusses bei Männern und auch Frauen eine 
pietistische Eigenkultur. In der autobiografischen Repräsentation werden Heirat und 
Partneiwahl als betont passiver Prozess dargestellt.20 
In Briefen und Biografien wird der Entscheidungsprozess von Frauen über einen 
konkreten Eheantrag als Ergebnis einer intensiven Gebetsmeditation beschrieben. 
Sophia Elisabeth Bengel ( 1717-1777) formuliert das Jawort an ihren Bräutigam in 
einem Brief folgendermaßen: »Ich erkenne samt meinen Eltern, daß es die väter-
liche Schickung Gottes seye, deren ich mich gehorsam unterwerfe und ergebe.«21 
Die Entscheidung wird als eine von Gott getroffene verstanden, der eine intensive 
Gebetsphase der Braut und ihrer Eltern vorausgegangen ist. Da Sprache das Erleben 
formt und dem Handeln durch Sprache erst eine soziale Deutung verliehen wird, prä-
sentieren die (auto-)biografischen Darstellungsweisen die durch das Niederschreiben 
kanalisierte Selbstwahrnehmung.22 Die Eheanbahnung wird in die spirituelle Kausa-
lität eines göttlichen Plans und der menschlichen Erfüllung desselben versetzt. Diese 
Spiritualisierung erweitert den Entscheidungsspielraum der umworbenen Frauen 
zugunsten einer eigenständigen Entscheidung für den Kandidaten, denn die Braut 
muss in intensiven Gebetsmeditationen selbstständig den göttlichen Plan entschlüs-
seln. Diese Entgrenzung einer durch Eltern dominierten bürgerlichen Eheanbahnung 
weist den Frauen einen größeren Entscheidungsraum zu. 
Zum Ideal der spirituellen Ehegemeinschaft gehörte auch die Idee einer humanis-
tisch-intellektuellen Gefährtenschaft. Jedenfalls ist es in pietistischen Kreisen keine 
Ausnahme, wenn Töchter und Ehefrauen an den theologischen Diskussionen und 
Entwürfen ihrer studierten Väter und Ehemänner als Gehilfinnen teilnahmen. Gerade 
im frühen Pietismus wurde eine intellektuelle, humanistische Ausbildung bürgerlicher 
Mädchen positiv bewertet.23 Trotz unveränderter Ausbildungssysteme und geschlech-
terspezifischer Arbeitsteilung gehörte der Anspruch auf höhere Bildung für Frauen 
und Mädchen zur Identität des pietistischen Bürgertums. 
20 Vgl. dazu Glcixner, 2002c. 
21 WOrttembergi~·che ltmdesbibliothek, Hand:,·chrifre11abreilung (W LB), Cod. hist. Fol. 1002, 
J. A. Bengel Nachlass, Bl. 7: Brautbrief v. Sophia Elisabeth Bengel onAlbrecht Richard Reuß 
V. 30.12.1737. 
22 Smith-Rosenberg, 1989, S. 310f. 
23 Täge-Bizer, 1998, S. 129f. 
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In sämtl iche11 Publikationen der wUrttembergischen Pietisten zur Ehe wird dring-
lichst vor der Ehe mil »Unbekehrten« gewarnt, womit das nichtpietisti sche protestan-
ti sche Umfeld gemeint war. Die unbedingte Maßgabe war eine Partnerwahl aus der 
pietistischen Gruppe. Argumenliert :wurde auch damit, dass es für wiedergeborene 
Ehefrauen ob ihrer untergeordneten Po ition in der Ehe mit besonderen Bedrängnis-
sen verbunden sein ko1mce, ihrer pietistischen Frömmigkei t die Treue zu halten.24 Die 
pietistische Perspektive tastet die strukturellen Machtverhältnisse in der Ehe nicht an, 
vielmehr soll die pietistische Kultur darauf aufbauen. 
Die Aufgabe, wellliche und geistliche Ansprüche in der Ehe zu verbinden, 
bestimmte auch die praktische Seelsorge der württembergischen Landeskirche. Die 
Hochzeitspredigten de viel gelesenen württembergischen Predigers Georg Cunrad 
Rieger ( 1687-1743) führen den Neuvermählten ih1·e Pflichl.en vor Augen und ver-
sichern ihnen bei Erfüllung derselben die göttliche Hilfe.~ ' hri slliche Eheleut seien 
erstens zu einem gemeinschaftlichen otte dien l, zweitens zu gern in chafUi cher 
Liebe und Treue und drittens zu gemeinschaftlicher Übernahme aller B gebenhei-
l n und Schicksal e verpflichtet. 26 Die Ricger'schen Hochzeit predigten variieren in 
immer neuen Formulierungen die Forderung, die he vollständig auf Gotl auszurich-
ten und von dieser Hallllng aus den Ehealltag zu gestalten. Seine pastoral theologische 
Vermittlung der Ehelehre setzte jedoch auf die inptlanzung geschlechterspezi fi eher 
Verhaltensanforderungen, sprich: auf eine friedlich funktionierende Hierarchie der 
Geschlechter. Die Aufgaben der Ehefrau, in der lutherischen Tradition als »Beruf« 
bezeichnet, werden in Riegers Predigten keineswegs allein auf die häuslichen Arbeiten 
begrenzt, s ndern sollen sich, mit Verweis auf Lk 10, 38 ff. , der Begegnung Jesu mit 
Maria und Marta, auch auf die Erbauung ihrer Seele erstrecken.17 Neben mütterlichen 
Pflichten auch eine geistige Selbststärkung der Ehefrauen zu fordern, scheint uns 
heute wenig originell , aber als Hochzeitspredi gt eines pietistischen Predigers weist 
diese Hervorhebung auf di e neue Quali tät der zuge~ iesenen Spiritualität für Frauen 
in i11rem Ehealltag. Auch die in säm.Llichen elbstzeugnissen von Frauen benutzte 
Bezeichnung ihr rTäti gkeit als Erzieherin der Kinder und Hausfrau mit spirituellem 
Anspruch als »Beruf« deutet auf eine praktische Aufwertung der Position der rau 
in der Ehe durch die pirilualisierung des All tags. Trotz gilltigen Unterordnungs-
gebots für die Ehefrau wird die Ehe fUr neue .Diskurse geöffnet. An den Schnillstellen 
- Gehorsamspfticht, spirituelle Partnerschaft, gestärkte Subjektposition - entstehen 
neue Dynamiken. 
Der pietistische Eheentwurf wurde durch das Verfassen sogenannter Brautbriefe 
von den verlobten Paaren individuell angeeignet. Die briefliche Kommunikation bot 
in der Verlobungszeit die Möglichkeit, den pietistischen Eheentwurf mit individuellen 
Zukunftswünschen zu verbinden. Braut und Bräutigam entwerfen sich als pietis-
24 Vgl. dazu Gleixner, 2002c . 
25 Rieger, 1748. 
26 Rieger, 1748, S. 6. 
27 Rieger, 1748, S. 280. 
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tisches Subjekt, wobei die spirituelle Selbsterklärung als Form einer vertraulichen 
Annäherung zu verstehen ist. Sophia Elisabeth Bengel, Tochter von Johann Albrecht 
und Johanne Regine Bengel, schreibt 1737 ihrem Bräutigam, dem Arzt Albrecht 
Reichard Reuß (1712-1780): »So seye und bleibe denn die Liebe des Herrn Jesu der 
Grund und das Ziel bey uns«. 28 Sophia Elisabeth präsentiert sich ihrem Bräutigam 
auch im Weiteren als wahrhafte Pietistin: 
»Meine Eltern haben mich von Kindheit auf in der Zucht und Ermahnung zu dem Herrn erzo-
gen und ich bitte Gott, daß er das , was mir noch abgeht, durch seines Geistes Wirckung bey 
mir erstatten wolle. Der Welt habe ich niemalen nach getrachtet, und nach dem Reich Gottes 
will ich mit Ihnen zu trachten gleiches Sinnes seyn wie mireben dieses das Vornehmste ist, 
daß ich auf diesen Weg, der sich jetzt ereignet, Hoffnung gewinne, von der Gefahr der eitelen 
bösen Welt verwahrt zu bleiben, und beständig Förderung zum guten zu haben. So seye und 
bleibe denn die Liebe des Herrn Jesu der Grund und das Ziel bey uns( .. . ).«'.!') 
Die pietistische Braut betont ihre fromme Herkunft und ihren Wunsch, die pietistische 
Frömmigkeit als Basis für die gemeinsame Zukunft anzustreben. 
Zum Bestandteil pietistischer Eheanbahnung konnte es gehören, in Briefen und 
Tagebüchern des anderen zu ergründen, ob man von der frommen Lebensführung 
her harmoniere. Dass diese Art des Kennenlernens zu der Einsicht führen konnte, 
man sei nicht füreinander bestimmt, lag in der Natur der Sache, denn für eine lebens-
lange geistig-religiöse Gemeinschaft bedurfte es einer gewissen Verwandtschaft der 
Seelen. 
Für die Brautkorrespondenz des 18. und frühen 19. Jahrhunderts ist festzuhalten, 
dass die individuelle und gemeinschaftliche Ausrichtung der Ehe auf Gott das Haupt-
thema zwischen Braut und Bräutigam darstellte und dass beide Partner in der Kommu-
nikation eine gleichberechtigte Position einnahmen. Diese Perspektive hatte Charlotte 
Steudel (1813-1861), die Tochter des Tübinger Theologieprofessors Friedrich Steu-
del, zu Beginn der 30er-Jahre des 19. Jahrhunderts jedoch aufgegeben. Ihr Sprach-
gestus vermittelt die auch auf sie selbst bezogene Annahme einer grundsätzlichen 
weiblichen Inferiorität. Zwar deutet auch Charlotte Steudel 1832 die Ankunft eines 
unerwarteten Briefs ihres Bräutigams Friedrich Dettinger (1804-1876) als Zeichen 
der göttlichen Führung und Ausdruck der Zustimmung zu der geplanten Verbindung, 
aber im Vergleich zum 18. Jahrhundert hat sich ein ganz neuer Tonfall eingeschlichen, 
der auf eine veränderte Weiblichkeitskonzeption und ein neues Geschlechterverhält-
nis hindeutet. Als Tochter eines TübingerTheologieprofessors versteht Charlotte ihre 
Heirat mit einem aufstrebenden promovierten Theologen, Sohn eines Uhrmachers, 
trotz ihres sehr viel höheren Standes, als großes und unverdientes Glück. Sie sorgt 
sich, dass sie dem »Beruf, der als Hausfrau und Gattin eines Seelsorgers« auf sie 
wartet, nicht genügen könne, tröstet sich dann aber damit, dass seine Liebe mit ihrer 
Schwachheit Geduld haben werde.30 
28 WLB, Cod. hist. Fol. 1002 J. A. Bengel Nachlass, BI. 7. 
29 WLB, Cod. hist. Fol. 1002 J. A. Bengel Nachlass, BI. 7. 
30 Nachlass Steudel, Privatbesitz, Brautbrief o. J. 
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Der auf Philipp Jakob Spener gründende wtl rL!embergis he Pietismus spiritu-
alis iert die lutheri sche Ehekonzepti on. Die Paarfl nd ung und di e Praxis in der Ehe 
werden im Kontext einer religiösen Sinnsliflung erklärt und beurteilt. Durch di ese 
P rspektive werden andere Maßgaben der ständischen, bürgerlichen Heiratspolitik 
zurückgedrängt bzw. in eine reli giöse Argumentation konverti en . Heirat und Ehe 
werden primär als Thema der Frömmigkeit und der darin zugewiesenen Rollen reflek-
ti ert. Trotz einer gegenüber dem Luthertum the logisch unveränderten innerkirch-
lichen Ehekonzeption im Pietismus können wir Bewegung und Veränderung ihrer 
konkret n Ausgestaltun g annehmen. Die Praxis ist von einem pluralen barakter 
geprägt und unterliegt unterschiedlichen Einfl üssen: Unterordnung Gleichheit, Indi -
viduation. Aus der Spirituali sierung der Ehe und des All tags ~'i ird in der Praxis den 
Frauen ein größerer Raum fil r ein Ich-Sagen und eine Individuation ermöglicht. Zum 
einen wurde ihnen die geistli che Verantwortung für ihre eigene Person sowie die 
Mi tverantwortung fü r die römmigkcit des Ehemannes zugespröchen, zum anderen 
wurden sie in le tzter Instanz all ein auf die Befolgung göttlicher Gebote verpffichtel. 
Dami t konnten Frauen ich trotz der Gehorsamspfücht gegenüber dem Ehemann zu 
iner selbstverantwonlichen Reli giosität ermächti gen. Der pie tistische Eheentwurf 
hebt jedoch die pannung zwischen symmetrischer Ergänzung und hierarchischem 
Unterordnungsverhältnis in der Ehe nicht auf. Wenn wir auf das Praxisfeld der Ehe-
konflikte schauen, können diese Spannungen durch die Spiritua!isierung des Alltags 
sogar noch verschärft werden. 
Ehekonfli kte s ind im pietis tischen Bürgertum in erster Linie über Tagebücher zu 
erfassen. Aus dem Tagebuch des pie Lis Lischen Pfarrers Phj J ipp Matthäu Hahn ( 1739-
1790), das fll r 16 Jahre mi t einer nur zweijährigen Unterbrechung für den Zeitraum 
von 1772 bis 1790 überliefert ist,31 läss t sich die spiri tuell angelegte Überhöhung der 
männlichen Position zum pieti stischen Patriarchen ab!esen.32 Halm war pieti stischer 
Pfarrer Veranstalter von Erbaungsstunden und t)leologischer Schriftstel!e r. Er wirkte 
jedoch nicht nur als erfolgreicher pietistischer Geistlicher, sondern auch als Uhrma-
cher und Konstrukteur mit! ukrati ver Werkstatt, die er aus dem Vermögen seiner ersten 
Frau aufgebaut hatte.33 In sei.nem Tagebuch schildert Hahn seine Ehekonflikte sowohl 
mit seiner ersten Ehefrau, der 15-jähri gen Anna Maria Rapp (1749- 1775), als auch 
mit seiner zweiten, der 19-jährigen Beata Regina Flattich (1757-1824). Trotz des von 
Hahn wohlweislich gewählten großen Altersunterschieds kann er seine beiden Frauen 
nicht wie erwarte t beherrschen. F ür di mangelnde Unterwerfung seiner ersten Frau 
macht er ihre mangelnde pietisti sche Frömmigkeit verantwortlich. Nach einem Streit 
über Haushaltsangelegenheiten im zehnten Ehejahr notierte Hahn in sein Tagebuch: 
» ie kan nich t hausen. Und wo s ie clnen Kre1m :r von Menschen ei nnimm! , mus es in neu-
bachene Wecke·n vcrlhan werden zum Caffee. Sie hat nichts in der Ordnung, kann keiner 
Huushallung vorslehen, ist falsch, hofärt.i g und ein elender Mensch, mit der ich geplagt bin. 
31 Hahn 1979, 1983. 
32 Gleixner, 2003. 
33 Vgl. Brecht, 1977; Munz, 1977; Philipp Matthäus Kahn 1730-1790, 1989. 
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Ach Gott hilf! Ihr Christenthum ist nichts. Die Jahre sind vorbey, wo sie solle sich bessern. 
Sie ließt nichts, faullentzet, hängt alles an ihre Leute, läst sichs wohl seyn und sucht nichts 
als Augenlust, Fleischeslust und hofärtiges Wesen und unterstützt mich nicht.«,., 
In der Vermischung von religiöser Kritik und moralischem Urteil kann er sich als 
Pietist und Hausvater über seine Frau erheben und damit gleichzeitig die volle Recht-
fertigung für seine eigene Position erlangen. Als Ehemann kann Hahn seine Bewer-
tung zum Maßstab machen, und diese Subjektposition nutzt er unentwegt, um das ver-
meintliche Unrecht seiner beiden Ehefrauen zu betonen und sich selbst in Absetzung 
zum besseren und gottgefälligen Teil zu stilisieren.35 Seine Selbstvergewisserung als 
Patriarch nimmt noch extremere Formen an, wenn er den» Widerspruch« und» Unge-
horsam« seiner Frau gegen ihn - so seine Diktion - als gleichzeitigen Verstoß gegen 
Gott beurteilt.36 In Hahns zweiter Ehe wiederholen sich von Beginn an die Probleme 
der ersten Verbindung. Auch die 19-jährige Beata zeigt nach Hahns Meinung einen 
Mangel an Demut ihm gegenüber. Erneut nutzt er sein Tagebuch, um ihre Haushalts-
führung als kritikwürdig darzustellen. 
In der bürgerlichen Ausrichtung des württembergischen innerkirchlichen Pie-
tismus prägte sich in der Praxis eine spezifische Form hegemonialer Männlichkeit37 
aus, die des Patriarchen. Die Verschmelzung von pietistischer Spiritualität mit dem 
haus väterlichen Herrschaftsanspruch, dem Pfarramt oder einem religiösen Führungs-
anspruch ermöglicht die männliche Position des Patriarchen, der in Ehe, Familie 
und Haushalt eine uneingeschränkte Herrschaft beansprucht. Zum Selbstverständnis 
führender Pietisten in Württemberg, vor allem der Pfarrer und Stundenhalter, gehört 
die Selbstimagination, in der Tradition der alttestamentarischen Patriarchen, der Erz-
väter Abraham, Isaak, Jakob und ihrer Söhne, zu stehen. Charismatische pietistische 
Führer wie Philipp Matthäus Hahn sehen sich in der spirituellen und genealogischen 
Nachfolge der Stammväter Israels, der Führer des von Gott auserwählten Volkes. 
Das Besondere des pietistischen Patriarchen ist die Verbindung von hausväterlicher 
Autorität mit einem biblisch-genealogisch legitimierten und chiliastisch begrün-
deten spirituellen Führungsanspruch.38 Ihre Gewissheit, auserwählt und zum Führer 
bestimmt zu sein, konstituiert einen spirituellen Führungsanspruch, der durch die 
chiliastische Aura über das lutherische Konzept des Patriarchen hinausgeht.39 Die 
Position des Patriarchen bleibt jedoch nicht unangefochten und die Durchsetzung im 
34 Hahn, 1979, S. 292. 
35 Weitere Beispiele für Ehestreite: vgl. Hahn, 1979, S. 13, 65 und 294. 
36 Vgl.Hahn, l979,S.60f,208fund301. 
37 In den Men Studies geht man von der Konzeptionalisierung multipler Männlichkeiten aus. Der 
von Robert Connell eingeführte Begriff »hegemonialer Männlichkeit« bezeichnet einen Typus 
von Männlichkeit, der gegenüber anderen Männlichkeiten Dominanz beansprucht. Der Begriff 
ist auf der Annahme begründet, dass unterschiedliche Männlichkeiten in einem hierarchischen 
Verhältnis zueinander stehen, vgl. Connell, 1987; vgl. weiterführend auch Roper & Tosh, 1991; 
Connell, 1995; Engelfried, 1997; Tosh, 1998. 
38 Vgl. Perlitt, 1976. In diese Richtung auch Binder, 1962. 
39 Zur Männlichkeit im reformatorischen 16. Jahrhundert vgl. Hendrix, 1995. 
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Alltag unsicher.40 Beide Ehefrauen Hahns erdulden und erleiden seine Selbstinsze-
nierung nicht ohne Widerspruch und Widerstand, jedoch strukturiert Hahns hausherr-
schaftliche und spirituelle Machtstellung die Grundsituation. Jn der Eheprax is konnte 
di e Spannung zwischen geistiger Eigenverantwo1tlichkei1 einerseits und weltlicher 
Gehorsamspflicht andei·sei ts verschärft werden. Ei n demlltiges, selbstkritisches Ver-
halten war für beide Geschlechter Vorbild, und gerad , da Führen eines pietisti schen 
Tagebuchs soll te die kriti sche Selbstrefl exion einllben. Von daher . teht der pie tis-
tische Patriarch in einem gewissen Wider pruch zum pielis li ·chen Frömmigkeits-
ideal. Dieser Widerspruch konstituiert die Brüchi gkeit seines Selbstentwurfs, der 
wegen der Widersetzlichkeiten der hefrauen und ander r Haushaltsangehöri ger einer 
permanenten Selbstvergewisserung im Tagebuch bedarf. Die männli che pietistische 
Identität bleibt von widersprüchlichen Praxen gekennzeichnet. Hahns im Tagebuch 
gcliußerte ehnsucht - eine ebenbürligc » cbwester« zur 1altin zu haben41 - wird 
konterkariert durch seinen gleichzeitigen und dazu im Widerspruch stehenden Domi-
nanzhabitus. 
Ein weiteres Tagebuch aus der Familie Hahn, das von Hahns Tochter aus zwei-
ter Ehe, zeigt die umgekehrte Perspektive - die der Ehefrau im Ehekonflikt. Die 
39-j!ihrige Beate Paulus ( 1778- 1842) argumenliert in ihrem Tagebuch, das seit 1817 
überliefert und dessen Zentrum der eheliche Dissens ist für ihr Recht, ich gegen den 
nichtpielislischen Ehemann zur Wehr zu setzen.Oll Der Schwerpunkt ihrer überliefer-
ten, eltjährigen Selbstentzifferung liegt in der Überprüfung der M ti ve ihre Ha n-
deln im Lebens- und healltag, da ihr Ehemann, der Pfa rrer Karl Friedrich Paulus 
( 1763-1828), ihre pietistische Frömmigkeit ablehnte und eine aufgeklärte Theo! gie 
vertra t, was zu Uneinigkeiten in der Ehe führte. Da der Ehemann kein Lnleresse an 
einem aJrndemi ·chen rtkommen der gemeinsamen öhne halle, bed rohte er die 
Bildungstradition der Familie seiner Ehefrau . Auch darüber und insgesamt über den 
unterschiedli chen Lebensentwurf gerieten die beiden in permanente Au ·einander-
setzungen: 
»Dnn gieng ich meinen M~nn an und sagte ersol te dem Pbili p selbst lernen und des Ki ndes 
Zei t miL der chuhie nicht verderben und solle sich ihrer nnnehmcn und etwns lernen wei l 
es· so nöthig sey: er sagte aber, in die Schuhic mUßc er und n. chmi ttags der Prophisor' ihn 
lernen. Dan wurde ich zorn ig und sagte, er sey so faul und seufzete, ach wan ich nu r vtln 
einem solchen liederlichen Man erlöst wäre. Er machte nichts: er und ich waren den auch 
wieder sti ll. Am Abend aber als er vom Wirthshauß betrunken heimkam, gieng ein Wetter 
an: er maohte mif' VorwUrfe daß ich gesagt habe wan ich nur von dießcm liedcrllchen Man 
erl l.lßt wäre und sogt, ich soll e- reisen, dsn sey ich erlöst. Ich sagte, ich habe es nur wegen 
dem Philipp gesagt, weil es mi r so arg sey, daß er nicht gelernt werde und auch die andern 
Kinder, aber es half nicht; er kam so sehr außer sich. daß er mich mit dem Steken auf der 
40 Die neue kri tische Männerforschung britischer Provenienz hal darauf hingewiesen, dass bei 
de r Untersuchung von Männlichkcl! stets die Unsicherhei t der Durchsetzung des hegemonialen 
Anspruchs mi tberücksichtigt werden muss; vgl. Tosh, 1998, S. 185. 
41 Vgl. Hahn, 1979, S. 352. 
42 Vgl. dazu Gleixner, 2002a. 
43 Provisor= Unterlehrer. 
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Büne herumjagte und sagte, sein Bruder habe gesagt zu ihm: wan ich mich wehren wolle, 
so solle er mir die Rippe hineinstoßen, so sey der Steken viel zu gut. Ich kam endlich doch 
von der Bühne mit vieler Angst herunter, daß er mich nicht viel traf und gieng auf die Gasse 
unter die Freunde und dachte, da köne er nichts machen. Er rufte mir, ich gieng aber nicht 
hinauf bis ich von dem kund hörte, darin seine Wut sich wieder etwas gelegt hatte, dan fiel 
mir der Spruch ein: hier ist Geduld und Glaube der Heiligen, und dachte ich darf nichts mehr 
nun machen, sondern müsse mich in Geduld in alles schiken, es möge heißen, was es wolle 
und darf meinen Mund nicht mehr aufthun, welches ich nun auch befolgen werde, aber doch 
fiel es mir sehr schwer auf an meine Freunde, daß sie so mit mir umgehen und so meinen 
Man belehren, mir Mutter von 8 unerzogenen Kindern heißen die Rippen hereinstoßen. 
Nun sehe ich ihre Gesinnung gegen mich und fällt mir sehr hart auf, daß ich vor Traurigkeit 
fast nichts tun kan. «"' 
In dieser Passage zeigt sich das spezifische Dilemma einer pietistischen Ehefrau: 
Zwar ist sie dem antipietistischen Ehemann nicht zu einem Gehorsam wider Gott 
verpflichtet, aber dennoch muss sie den ungerechten, sich fehl verhaltenden Ehemann 
in Sanftmut und Geduld zu gewinnen suchen. Ihre Anspielung auf eine Stelle aus dem 
Brief des Jakobus, »hier ist Geduld und Glauben der Heiligen« (Jak 5, 10), drückt ihre 
selbstbewusste Haltung als Pietistin aus. In der Gewissheit, dass das Wiederkommen 
Jesu Christi kurz bevorsteht, soll sie sich als Erwählte, wie auch einst die Propheten, 
noch eine kleine Weile gedulden und von ihrem Seufzen absehen. Wir sehen, dass 
in der Praxis eine spirituelle Verantwortung für das Familienleben große Schwierig-
keiten mit der weltlichen Unterordnungspflicht der Ehefrau unter den Ehemann mit 
sich bringen konnte. Beate Paulus' Zerrissenheit zwischen den Anforderungen einer 
pietistisch-spirituellen Eigenständigkeit einerseits und der gleichzeitigen ehelichen 
Unterordnung andererseits wird durch die familiale Schuldzuweisung, nämlich durch 
die Verwandtschaft des Ehemannes, dramatisiert, weil auch diese Beate ins Unrecht 
setzt. Die pietistische Realität bleibt mehrdeutig und von unterschiedlichen Einflüssen 
geprägt. Die Leistung der Diaristin besteht darin, die verschiedenen Ansprüche in 
Beziehung zu setzen, gegeneinander abzuwägen und darin handlungsfähig zu werden. 
Da sie selbst den Mehrdeutigkeiten pietistisch-gesellschaftlicher Valenzen unterliegt, 
bleibt ihre eigene Identität von diesen unvereinbaren Einflüssen bestimmt. 
Die spirituelle Gleichheit der Geschlechter vor Gott setzte das weltliche Unter-
ordnungsverhältnis der Ehefrau unter den Ehemann nicht außer Kraft. Eine religiöse 
Subjektivität zu entwickeln, stand demzufolge in gewissem Widerspruch zur gesell-
schaftlichen Position der Ehefrau. Zwar konnte der Gehorsam gegenüber einem unge-
rechten, trinkenden, faulen und nicht wahrhaft frommen Ehemann seine Berechtigung 
verlieren, aber im pietistischen Horizont blieb dann immer noch, die eheliche Situa-
tion als eine von Gott auferlegte Prüfung zu deuten. Beate Hahn schwankt zwischen 
der Position des Gehorsams, des geduldigen Kreuztragens und der Opposition. Ihre 
permanenten Schilderungen des ungerechten Verhaltens des Ehemannes ermöglichen 
ihr jedoch, die Position der Widerständigkeit als handlungsleitende einzunehmen. Das 
Ensemble der Stimmen im Wochenbuch ist dissonant. Da ist das Gehorsamsgebot, 
die kritische Beurteilung durch ihre Familie, die Pflicht zur religiösen Demut und 
44 WLB , Wochenbuch Beate Paulus, Cod. Hist. quart 109,5 BI. 51-54. 
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Heilig.ung, die Notwendigkeit der akademischen Ausbildung der Söhne, die biblisch 
legitimierte Gerechtigkeit ihrer Position, das Versagen des Ehemannes und ihr Leiden 
an den .ihr zugefügten Verletzungen. Durch die vollständige Demontage des Mannes 
als Ehemann, Vater und Pfarrer kann sie die Grenzüberschreitung von ihrer Seite 
rechtfertigen. 
Die Spiritualisierung der Ehe und des Alltags ermöglicht grundsätzlich eine neue 
geistige Eigens1ändi gkeit und einen reli giösen ubjekt tatus fü r Frauen. Jedoch wird 
die weltliche Unterordnungspflicht der Ehefrau unter den Mann dadurch nicht auf-
gehoben, und der Gebrauch de reli giös motivierten Widerstandsrechts der Ehefrau 
bedeutet in der Praxis eine starke Belastung. Die Spannung zwischen symmetrischen 
und hierarchischen Anteilen in der Eheordnung der Frühen Neuzeit kann im Pietismus 
noch verschärft werd n, indem auch der Ehemann seine Rolle im Sinne des pietis-
tischen Patriarchen au.ftiidt und seine Position dadurch noch erhöht. 
2 Pietistische Kommunikation und Geschlecht 
Pietistische Frömmigkeit bedarf unablässiger Kommunikation. Das innere Zwie-
gespräch mit Jesus und Gott, der Austausch mit anderen über den eigenen Seelenzu-
stand und die institutionalisierte Form von Geselligkeit in Familie, Freundschaftsbün-
den und Konventikeln sind die wichtigsten lemente pietistischer Vergesellschaftung. 
Diese Kommunikationskultur ents teht in der Abschottung von allen NichLpietisten, 
den »Weltkindern«. Diese Abgrenzung wird von einem Eliteha biLu ftan kierl und 
fü hrt zur Herausbildung einer eigenen Gruppenkultur.45 Für das pietistische Freund-
schaftsverständnis war eine Gefühls- und Seelenähnlichkeit durch die gleiche Fröm-
migkeitsauffassung notwendige Voraussetzung. Insofern war für Pietisten und Pie-
tisti nnen das mögliche Kommunikationsfeld auf die wiedergeborenen Menschen, 
die »Kinder Gottes«, beschränkt · nur diese konnten untereinander brüderlich und 
schwesterlich verbunden sein.46 
Jeder Pietist und jede Pietis ti11 musste eine individuelle Frömmigkeit nach pietisti-
schen Mustern praktizieren und zuglei hin einen kontinuierlichen Austausch über den 
eigenen„Seelenzustand und das religiöse Fühlen mit den anderen Gruppenmitgliedern 
treten. Uber einen beständigen Wechsel der Positionen introvertierter Einkehr und 
ex trovertierter Kommunikation formten Pietisten und Pietistinnen eine verbindliche 
Gruppenkultur des religiösen Fühlens und Erlebens, die von den Einzelnen indivi-
duell reformulierend bestätigt werden muss. Das pietistische Kommunikationsnetz 
wurde vom Beginn der Bewegung an mittels moderner und vielfältiger medialer 
Formen umspannend geknüpft durch Buchpublikationen, Periodika, Briefwechsel 
und Besuchsreisen und besonders seil dem 19. Jahrhundert durch viel fä ltige Verlags-
akti vil'ä ten, Sozialarbeit und cbuJgrUndllngen, wirtschaftliche Unternehmungen und 
45 Vgl. Lehmann, 1977178; Gestrich, 1993; Gleixner, 2005 . 
46 Vgl. Mittner, 1962, . 98 f; Schicder, 1972, S. 559 ff. 
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Missionstätigkeit.47 Hinsichtlich der Beteiligung der Geschlechter an dieser Kommu-
nikationskultur lassen sich Neuerungen feststellen und an den Rändern Öffnungen, 
aber auch A bschl Lisse beobachten. 
Briefwechsel sind das zentrale Medium des freundschaftlichen Ausdrucks im 
Pietismus.'111 Die gegenseitige Verständigung über pietistische Lebens- und Frömmig-
keitspraxis sowie der Informationsaustausch unter Pietisten und Pietistinnen sind 
das Ziel. Erhaltene Briefe werden in kleinen Kreisen und in der amilie vorgelesen. 
Adressaten und Adres atinnen kopieren die an sie gerichteten Schreiben und ver-
senden diese Abschriften wiederum mit eigenen Briefen. Zu einer erhaltenen Brief-
sendung gehören oft mehrere Kopien von Briefen Dritter. Auf diese Weise werden 
das Wissen um den seelisch-religiösen Zustand und die Lebensumstände entfernt 
lebender Frommer kommuni ziert sowie In formalionen über die Entwicklungen der 
pietistischen Sache an anderen OrLen wei tergegeben. Durch diese Kommuni kati-
onsform werden die Frauen in das pietistische Informationssystem mit einbezogen. 
Zwar schreiben und erhalten Männer viel mehr Briefe als Frauen, aberdie Inhalte und 
Informationen in den Korrespondenzen sind häufig implizit auch für die Pietistinnen 
im Umfeld der Korrespondenten bestimmt. Im Führen von Briefwechseln sind die 
pietistischen Männer zwar pri vilegiert, aber Pie tistinnen finde n wir als Briefpartne-
rinnen miL einem ausgeprägten religiösen Subjektstatus in Brautkorrespondenzen 
sowie in Korrespondenzen als Tochter, Verlobte, Ehefrau und M uller, auch als geisti ge 
Freundin.49 
Pietistische bürgerliche Männer unterhielten ganz selten gleichberechtigte Korres-
pondenzen mit rauen ihrer eigenen Schicht, häufi ger jedoch mit adeligen Damen. 
Es macht den Eindruck, als könne der ungleiche gesellschaftliche Stand (männlich/ 
bürgerlich - weiblich/adelig) die Bedeutung der zeitgenössischen Geschlechter-
differenz entla<;ten und o zu einer neu tarierten Ebenbürti gkei t führen. Philipp Jakob 
Spener korrespondierte in seiner Frankfurter Zeit primär mit Theologen und Pfarrern 
in Latein , daneben mit Frankfurter Bürgern und mit einigen Frommen. In seiner geist-
lichen Korrespondenz war er j edoch auch mit eini gen adeligen Frauen verbunden.50 
Freundschaftlich-religiöse Briefwechsel gleichgeschlechtlicher Personen sind 
neben den Familienkorrespondenzen die gängigste Form des schriftlichen Austauschs. 
Die unverheiratete Beata Sturm (1682-1730) führte einen Briefwech el mit eini gen 
frommen adeligen Freundinnen ~ 1 und harlotte Geß geb. Willia rdL ( 1795- 1850), 
korrespondierL mit Carolinc Beck.52 Die Bl'iefwechsel zwischen pielisllschen ~ Brü-
dern« und Kollegen gehören zum Kernbestand pietistischer Kommunikation. Johann 
47 Vgl. Loch, 2000. 
48 Zum Brief vgl. Artikel: Brief, in: Brunner & Moritz, 1977, S. 54ff.; Nörtemann, 1990; Meyer-
Krentler, 1984, S. 16ff; Habennas, 1994, S. 24ff; Heuser, 2001„ 
49 Vgl. Becker-Cantarino, 1991; Heuser, 1991. 
50 Vgl. Spener, 1992-2000. 
51 Rieger, 1732, S. 192. 
52 Vgl. Archiv für Familienforschung, Leonberg (AFFL), 18 1 39/2, Brief v. Charlotte Geß geb. 
Williardts (1795-1850) an Caroline Beck v. 6. Dez. 1815. 
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Albrecht Bengel (1687-1752) unterhält eine seelsorgerliche und beratende Korres-
pondenz mit Familienangehörigen, Kollegen und SchUlern.53 Nach der Aussage 'eine 
Urenkels Christian Friedrich Burk hat Bengel jährlich etwa 1200 Briefe geschrieben 
und insgesamt 250 Briefpartner geha bt,, 54 darunter, von Verwandten abgesehen, so 
gut wie keine Fra uen. Eine verbreitete Form exklusiver männlicher Korrespondenz 
ist die zwischen älterem Ratgeber und jüngerem Freund. Johann Friedrich Flattich 
(17 13-1 797) , pieti tis her Pfarre r und Pädagoge, unterhieltseelsorgerlich-brüder-
liche, beratende wie tröstende Korrespondenzen mit angehenden jungen Theologen. 
Sein Briefwechsel mit dem anderthalb Generationen jüngeren Chris tian Adam Dann 
(1 758-J 837) beginnt, a.ls dieser noch Student im til't ist.55 Eine besondere orm der 
pietis tischen Briefkommunikation waren die sogenannten Zirkularkorrespondenzcn; 
sie werden im 18. und 19. Jahrhundert als Kommunikationsform unter erweckten 
Pietisten mangels der Möglichkeit von Z usammenkü nften gepflegr.:f6 All e Teilnehmer 
erhalten nach der Reihe die Korrespondenz und setzen selbst etwas hi nzu, bevor s ie 
das Briefpaket an den nächstfolgenden Korrespondenten weitersenden. Die Zahl 
der Korrespondierenden war auf zwölf Personen beschränkt, was entweder auf die 
Anzahl der Jünger Christi oder aber auf die zwölf Stämme Israels, des von Gott aus-
erwähl ten Volkes, verweisen sollte. Schied ein Korrespondent durch Tod aus, wurde 
der Zit·kel um inen neu n Teilnehmer ergänzt Häufig werden die Briefzirkel aus 
den Jahrgangsgruppen der angehenden pie tis Lischen Theologen aus dem T Ubinger 
Stift heraus initiiert, und zwar in der Phase, in der ein Jahrgang das tift verlässt und 
di e Mi tglieder ihre erste Vikarste lle antreten. 57 Von ihrer Anlage her geschlechter-
und berufsex klusive klassische Männerbünde,511 führen die pietisti schen Zirkular-
korrespondenzen durch ihre Di kussionen zur Vereinheitlichung der pieti stischen 
Anschauungen und Beurteilungen sowie des Habi tus. Jedoch gibt es durch indirekte 
Erwähnungen Anzeichen dafür, dass auch Frauen versucht haben, eine Zirkularkor-
respondenz nach gleichem Muster aufzubauen. Jedoch sind diese nicht überliefert. 
Der pieti slische Komm uni katlonsraum ist Schni tlpunkl ganz unterschiedlicher Ein-
flüsse. Trmz spiritueller Gleichheit der Geschlechter und intensivierter Gruppenkultur 
bleibt die humanistische reundschaftsvorstell ung von Bildungs- und Oeschlechler-
bzw. Standesgleichheit dominant Aber der Freundschaflskul t des Humanismus und 
des Barock erfährt im bürgerlichen Pietismu zugleich eine starke Familiaris ierung, 
Gerade im Pietismus ermöglicht die Vorstellung der Gottesfreundschaft Vorstellungen 
v n Freundschaft,, die sich innerhalb eines AbhängigkeitsverhälLnisses entfalten und 
53 Vgl. Brech, 1995, S. 260. 
54 Zitiert nach Mälzer, 1970, S. 85. 
55 Flattich, 1997. In dieser Edition befinden sich 13 Briefe von Flattich an Dann aus den Jahren 
1781-1789. 
56 Zu den Zirkularkorrespondenzen vgl. Hoffmann, 1899, 1900; Brecht, 1981 b; Ernst, 2003. 
57 So etwa die beiden Korrespondenzen: WLB, Cod. hist. quarl 519 a--d, 4 Fasz. Zirkularkorres-
pondenz (1755-1795) und WLB, Cod. hist. quart 357 a-f, 6 Korrespondenzbücher württem-
bergischer evangelischer Geistlicher pietistischer Richtung ( 1760-1810). 
58 Vgl. Völger, 1990. 
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somit weder Gleichheit noch Ebenbürtigkeit im Weltlichen voraussetzen. Macht, 
Ungleichheit und Freundschaft werden harmonisiert.59 Johann Albrecht Bengel führte 
mit seinen Schwiegersöhnen und Töchtern eine intensive, seelsorgerlich betreuende 
Korrespondenz, die auch Fragen des Alltags und der Politik betraf. Sowohl Bengels 
Ehefrau Johanne Regine Seeger als auch die Töchter waren in die Korrespondenzen 
miteinbezogen. Der Briefwechsel Bengels mit der ältesten Tochter Sophie Elisabeth 
und ihrem Ehemann, dem Arzt Dr. Albrecht Reichard Reuß, beginnt mit deren Ehe-
schließung.60 Die Briefe haben einen wöchentlichen oder monatlichen Rhythmus und 
gehen zwischen Vater und Schwiegersohn hin und her. Mutter und Tochter schreiben 
selten eigenständige Briefe, zumeist setzen sie unter den Brief ihres Ehemannes einen 
Zusatz von unterschiedlicher Länge. Der Inhalt der Briefe betrifft Berufliches, Poli-
tisches, Religiöses. Familienneuigkeiten, Schwangerschaften, bevorstehende Gebur-
ten und der Verlauf derselben sowie der Gesundheitszustand und die Entwicklung 
der Kinder werden mitgeteilt. Vor ihren Geburten bittet Sophie Elisabeth Reuß ihre 
Eltern, »in diesen Tagen meiner vor dem Herrn zu gedencken«,61 und der Ehemann 
berichtet dann ausführlich, wie es verlief: 
»Gestern, abends zwischen 5 u. 6 uhr hat uns der liebe himmlische Vatter durch die gehurt 
eines töchterleins erfreut. Die Wehen dauerten länger als sonst, und zwar den gantzen tag 
über, unterbrochen, woran viel ursache war weil die Nabelschnur 2 mal um das Hälßlein 
umschlungen war. Doch ging endlich alles durch Göttliche Hülfe wohl ab; und auch würk-
lich befindet sich Mutter und Kind so wohl, als es den umständen nach seyn kann. Wir 
nennen es Augusta Sophia.«62 
Bürgerliche Frauen hatten weniger Möglichkeiten als Männer, eigene Freundschafts-
und Korrespondenzmöglichkeiten aufzubauen. Während Frauen des Adels aufgrund 
ihres Standes und ihrer öffentlichen Position stets eigenständige Korrespondenzen 
führten, hatten die meisten bürgerlichen Frauen aufgrund ihres Lebens in der häus-
lichen Enge wenig Gelegenheiten, eigenständige Fernbeziehungen aufzubauen. 
Insbesondere Briefbeziehungen zu männlichen Pietisten blieben für verheiratete 
bürgerliche Frauen in der Regel der Liebe oder Verwandtschaft untergeordnet. In 
Ermangelung eines universitären Studiums oder einer mehrjährigen Ausbildung fern 
des Elternhauses und eines außerhäusigen Berufs fehlte es ihnen an ausreichenden 
Möglichkeiten, Freundschaftsbünde aufzubauen. Dennoch gelang es Pietistinnen, 
Freundinnenkreise zu bilden. 
Auch der Besuch war eine stark genutzte Form der Netzbildung unter württem-
bergischen Pietisten und Pietistinnen. Pietistische Pfarrhäuser waren Anlaufstellen 
für Fromme aller Schichten, man machte einen Besuch, um die pietistische Predigt zu 
59 Vgl. Siarensen, 1991, S. 283. 
60 WLB, Cod. hist. 1002 J. A. Bengel Nachlass No 42/I u. II: 272 Briefe von Albrecht Reichard 
Reuß u. Tochter Sophia Elisabeth Reuß aus den Jahren 1738-50 an Bengel u. s. Frau; No 32c: 
102 Briefe Bengels u. seiner Frau an den Schwiegersohn Albrecht Richard Reuß und Tochter 
Sophia Elisabeth Reuß aus den Jahren 1737-1747. 
61 WLB, Cod. hist. 1002 J. A. Bengel Nachlass No. 42/11, Zusatz zum Brief v. 7. März 1746. 
62 WLB, Cod. hist. 1002 J. A. Bengel Nachlass, Brief v. 21. März 1746. 
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hören und die Stunde zu besuchen oder um Glaubens- und Lebensprobleme mit dem 
Pfarrer zu besprechen. Während mehrtägiger Fußreisen boten verwandte und befreun-
dete pietistische Haushalte die Möglichkeit, Station zu machen und zu übernachten. 
Auch Frauen konnten einen ihnen bekannten, pietistischen Pfarrer aufsuchen, um 
Religiöses zu diskutieren oder um Hilfe für andere drängende Probleme zu erlangen. 
Die zweitälteste Tochter des Pfarrers Johann Friedrich Flattich, Helena (1748-1811 ), 
besuchte als erwachsene, jedoch unverheiratete Frau ab Mitte der I 770er Jahre häu-
figer den viel älteren, namhaften Pfarrer Friedrich Christoph Oetinger, um mit ihm 
Glaubensfragen intensiv zu diskutieren. Insgesamt war die Mobilität von Pietisten 
und Pietistinnen erstaunlich hoch. Regelmäßige, lange, teilweise mehrtägige Fuß-
märsche waren nicht ungewöhnlich. Kutschen oder Pferde wurden nur von älteren und 
besonders wohlhabenden Pietisten und Pietistinnen benutzt oder in Ausnahmefällen 
und in amtlich-beruflichen Zusammenhängen. 
Bei den Missionsaktivitäten, die der Werbung und Sammlung von Geld dienten, 
waren vor allem die Frauen aktiv. Sie waren zudem ein sehr engagiertes Publikum 
für die Missionszeitschriften und kommunizierten das Gelesene. Patenschaften sind 
Anlass und Gelegenheit, die pietistische Freundschaft zu verstärken und zu institu-
tionalisieren. Mit Frau Dr. Bengelin, Frau Waisenpfarrer Groß und ihrer Mutter, 
Magdalena Sibylla Rieger, fuhr Maria Dorothea Caspart nach Markgröningen, wo 
ihre Mutter dem 13. Kind von Dekan Philipp David Burk und seiner Frau Maria 
Barbara »zu Gevatter« stand. Dort trafen sie den Rath Christian Gottlieb Williardts 
und seine Frau Johanne Rosine aus Esslingen.63 Bei dieser Tauffeier mischen ·sich 
verwandtschaftli.~h-pietistisch und freundschaftlich-pietistisch verbundene bürger-
liche Familien. Uber die sogenannten »Gevatternschaften« stiftet die Gruppe ver-
pflichtende Verbindungen zwischen den Generationen. 
Wie bei den Korrespondenzen war die verwandtschaftliche Beziehung häu-
fig die Grundlage für einen freundschaftlich-geselligen Umgang. Maria Dorothea 
Caspart, geb. Rieger (1728-1800), dokumentiert in ihrem Tagebuch eine unentwegte 
Besuchspraxis.64 Für den 9. August 1765 notierte sie: Nachmittags hatte man mit 
etlichen »Kindern Gottes gesegneten Umgang«. Häufig machte die bei ihrer Mutter 
in Stuttgart lebende junge Witwe Besuche in Esslingen, ihrem Wohnort während ihrer 
Ehe, zu geselligen Zusammenkünften im Hause befreundeter bürgerlicher pietistischer 
Familien. Im Juli 1766 fuhr Maria Dorothea zusammen mit ihrer Mutter, der berühm-
ten Dichterin geistiger Lieder, Magdalena Sibylla Rieger und den beiden Töchtern 
nach Esslingen, wo sie mit den Kindern bei ihrer Schwägerin Frau Nagl in einige Tage 
blieb. Daraufnotierte sie, dass der Dekan Philipp David Burk, sein Schwager Hellwag 
und der Diakon Süskind mit ihnen im Haus ihrer Mutter in Stuttgart zu Mittag aßen. 
Nach dem Tod von Pfarrer Köstlin in Esslingen machte Maria Dorothea Caspart 
mit ihrer Mutter, dem Hofkaplan Rieger und dessen Frau am 15. September 1766 
eine »Liebesreise« nach Esslingen zur Witwe Köstlin, die sie »gestärkt« antrafen. 
63 Vgl. AFFL, 18 1 13/1 Tage buch meiner 1. sei. Großmutter Caspan, geb. Rieger. 8. Juni 1766. 
64 Vgl. AFFL,18113/1 Tagebuch meiner 1. sei. Großmutter Caspa.n. geb. Rieger, 4. Sept. 1766. 
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Am 29. September desselben Jahres lief sie mit der Frau Hofkaplan nach Gaisburg, 
wo sie den »lieben Pfarrer Faber und Frau« besuchten. Am 30. September kam ihre 
Schwiegermutter zu ihr nach Stuttgart, die sie am 3. Oktober mit ihren Kindern ein 
Stück des Wegs zurück nach Esslingen begleitete. Am Sonntag den 12. Oktober fuhr 
sie mit ihrem Bruder nach Esslingen, wo sie das Williardt'sche Haus besuchte, und am 
20. Oktober machte sie sich mit ihren Kindern in den Weinberg des Bruders auf. 
Die Frequenz der Besuche ist ungemein hoch. Die pietistische Geselligkeit, an 
der auch die Frauen teilhatten, ist zwar über Freundeskreise und Familie organisiert, 
steht aber immer in einem religiösen, pietistischen Kontext. Was man während der 
Besuche miteinander unternimmt, ist Essen, Reden, Spazierengehen, Briefe vorlesen 
und Informationen aus der pietistischen Gruppe und Verwandtschaft austauschen. 
Insbesondere die pietistische Besuchskultur schloss Frauen mit ein. Ihr eigenständiges 
Agieren überschreitet dabei bürgerliche Geschlechtergrenzen. 
Ausgedehnte Besuche und Aufenthalte im Kontextfamilialer Hilfe und Unterstüt-
zung gehören zum Leben unverheirateter jugendlicher und erwachsener Frauen. Sie 
unterstützen ihre verheirateten Schwestern, wenn diese wegen des Amtswechsels des 
Gatten umziehen müssen oder wenn sie ins Kindbett kommen. Für kranke, alte Fami-
lienmitglieder, die noch einen eigenen Hausstand haben, übernehmen häufig unver-
heiratete, jugendliche Enkelinnen beziehungsweise Nichten die Pflege für Wochen 
und Monate in geistlicher wie körperlicher Hinsicht und Verantwortung. Witwen 
unterstützen ihre verheirateten Töchter, wenn diese ins Kindbett kommen und wenn 
langwierige, schwere Krankheiten in der Familie die Hausmutter überfordern. Zur 
pietistischen Besuchskultur gehört maßgeblich der Krankenbesuch, und zwar gerade 
dann, wenn der gesundheitliche Zustand den Tod des Patienten nicht ausschloss. 
Maria Dorothea Caspart ging mit ihrem Bruder und dessen F.rau am 8. Februar 1766 
nach Cannstatt, um die kranke Tante zu besuchen; zwei Tage später wiederholte sie 
den Besuch mit ihrer Mutter und dem Vetter, Hofkaplan Rieger.65 Im Juni machte 
sie erneut einen Besuch zusammen mit Riegers Ehefrau und bemerkt im Tagebuch, 
dass die Tante »in Geduld auf ihre Erlösungsstunde« warte. 66 Die Tante stirbt im 
darauffolgenden Juli. 
Pietistische Pfarrer verbinden institutionalisierte Freundschaften am deutlichsten 
mit ihrem Beruf. Sie gründen exklusive Sozietäten, entwickeln eine rege Besuchskul-
tur und begründen regelmäßige Pfarrerkonferenzen. 
Pietistische Konventikel, Erbauungsstunden, kurz »Stunden« genannt, kommen im 
Zeitalter des Barock als neue Form religiöser Gemeinschaft auf und bilden eine neue, 
alternative Form der Geselligkeit,67 die von den Pietisten als ecclesiola in ecclesia pro-
pagiert wird. Die Erbauungszirkel wirken in zweierlei Richtungen: gruppenfestigend 
65 Vgl. AFFL, 18 I 13/1 Tagebuch meiner 1. sei. Großmutter Caspart, geb. Rieger, 8. u. 10. Feb. 
1766. 
66 Vgl. AFFL, 18 1 13/1 Tagebuch meiner 1. sei. Großmutter Caspart, geb. Rieger„ 16. Juni 
1766. 
67 Vgl. Brecht, 1997. 
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nach innen und nach außen trennend zur umgebenden Gesellschaft. 68 Die Auswer-
tung von Tagebilchern Lebensläufen Biografien und Korrespondenzen hinsichtlich 
Verbreitung und Form pietistischer Konventikel bi ins 19. Jahrhundert z igt ein 
Bild von Uberra chend vielfäl tigen ormen, variablen Zuschnitten und Inhalten. Es 
gibt Konventikel mir tmd ohne Beteiligung von Pfarre rn, re ine eelsorger- chUler-
Veransta lLungen, gekennzeichnet durch Bildungs- und tandes unterschied, re in 
LektUregruppen, aber auch Gruppen von standesähnliche11 Männern und Frauen, in 
denen das sp ntane Bekenntni gepflegt wurde. Das brüderli che beziehungswei e 
chweste rliche Vertrauen war leicllt zu erschüttern. Misstrauen und Vorwürfe, die 
nvereinbarkeiten unterschiedlicher pieti tischer Richtungen und Meinungsverschie-
denheiten über die richti ge Art, eine Stunde unter Glei hgesinnten zu halten, führen 
zu viele rlei · chwierigkeiten im Gruppenleben. Im Unterschied zu den von Laien 
organisie rten Z irkeln war die Stunde flir den Pfarrer, insbesondere in den Dörfern, 
weni ger eine briiderliche Z usammenkunf t als eine Weite rbildung fur willi ge, fromme 
Schä:fch~n und z uglei h von unüberwindbaren Diffe renzen in Sta nd, Sta tus und Bil-
dung geprägt. 
Philipp Matthäus Hahn begann als Pfarrer 1770 in Kornwestheim im Haus zweier 
älterer Pietistinnen eine Stunde zu halten, zu der weitere Frauen kamen. Die Stund 
wurde nach weite rem Zulauf .in das Pfarrhaus verlegt.611 Der Zulauf zu Hahns S tunden 
wuchs s stark an, das di ese aufgrund der obrigkeitlichen Zahlenbeschränkungen 
geteilt werden mu sten.Die »Männer- und Weiberstunden« wurden nach Be hz- und 
Stalusschichten geteilt, und l:lahn konnte sie nur noch abwechselnd leiten. Jede tunde 
bekam zwei Vorsitzende. Innerhalb von acht Jahren halle Rahn ein kommunikative 
blühendes tundenwesen aufgebaut und zah lreiche Laien in ein akti ves »geis tliches 
Priestertum« eingebunden.70 Hahn beginnt seine Karrie re als Stundenhalter in K rn-
westheim mit einer Frauenstunde. Der n ue pie Listi sche Seelsorger setzt dort an, wo 
noch pieti stische Reste vorhanden sind, nämlich bei den alten . rauen im Do1f. Das 
verweist für den volkstümlichen Pieti mus auf die aktive Beteiligung von Frauen.71 
Immer wieder berichten die Vikare und Pfa rrer in ihrenZirkuJarkorrespondenzen vom 
besonderen Eifer der Frauen. Ni ht z uletzt di e gegenseitige Kontrolle in den lun-
dengemeinschaften förderte unter Pietisten und Pietistinnen moralisch einwandf reies 
Verhalte1J , Fleiß und Sparsamkeit. 72 
Relati v wenig ist insgesamt über die Rolle von Frauen bei den rbauungsstunden 
überliefert. Es ist anzunehmen, dass die Ehemänner, die bauungsslunden hi elten 
auch von ihren Frauen dabei begleitet wurden. Im frtihneuzeitlichen Paarverständnis 
hatte die Ehefrau also ihren Platz. wenT) auch dem Mann untergeordnet, in den rbau-
ungsstunden die zugleich ein Ort gruppenöffentlicher Kommunikation waren. Einige 
68 Vgl. Lehmann, 1977178. 
69 Vgl. Brecht, 1977, S. 107. 
70 Vgl. Brecht, 1977, S. 110. 
71 Dazu viele Belege bei Findeisen, 1985. 
72 Vgl. Trautwein, 1987, S. 338. 
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der pietistischen Ehefrauen mögen als Mitveranstalterinnen angesehen worden sein, 
wie es nach der Beschreibung bei dem Ehepaar Johann Jakob Moser (1701-1785) 
und Friederike Rosina Moser, geb. Vischer ( 1703-1762) gehandhabt wurde. Deren 
Erbauungsstunde ging aus der sonntäglichen Hausandacht mit Familie, Gesinde und 
Freunden hervor.73 Gleiches wird vom Beginn der Erbauungsstunde im Hause von 
Philipp David Burk (1714-1770) und seiner Ehefrau Maria Barbara, geb. Bengel 
(1727-1782) berichtet.74 Zwar wissen wir, dass in separatistischen Konventikeln in 
der ersten Hälfte des 18. Jahrhunderts Frauen eine einflussreiche Position einnah-
men, und auch in den württembergischen Dörfern im letzten Drittel des 18. und im 
ersten Drittel des 19. Jahrhunderts waren die Frauen gegenilber den Männern die 
eifrigeren Stundenbesucherinnen, jedoch haben wir wenig Informationen über ihre 
Beteiligung an der Leitung von Erbauungsstunden. Der Diakon Koßmann Friedrich 
Köstlin (1711-1790) hielt in Blaubeuren ab Mitte der 1730er-Jahre eine Männer-
stunde, während seine Frau die Weiberstunde hielt.75 Nach der Teilung seiner Stunden 
ließ Philipp Matthäus Hahn offenbar die beiden »Weiberstunden« ein ums andere 
Mal von zwei Frauen leiten. Von seiner Tochter Beate Paulus weiß man aus ihrem 
Tagebuch, dass sie eine Frauenstunde abhielt, zu der einige wenige ältere Frauen 
kamen. Die in zweiter Ehe verwitwete Friederike Margaretha Hartmann, geb. Flattich 
(1759-1839) hielt 1818 im Dorf Eßlingen eine Stunde mit offenbar 80 unverheirateten 
Frauen ab.76 Im Unterschied zur separatistischen Ausprägung haben im innerkirchli-
chen Pietismus Frauen nur in reinen Frauenstunden eine Leitungsposition einnehmen 
können, denn die gesellschaftlich geltende und praktizierte Geschlechterhierarchie 
hätte eine »verkehrte« Geschlechterordnung nicht zugelassen. Insgesamt lässt sich 
jedoch feststellen, dass auch Frauen Anteil an der pietistischen Öffentlichkeit hatten. 
Zwar gibt es weiterhin eine exklusive männliche Freundschaftspraxis, aber gerade 
die Familiarisierung der pietistischen Kommunikation im Bürgertum ermöglichte 
den Frauen eine Teilhabe. 
Die Kommunikationskultur zeigt, dass die Identität des pietistischen Bürgertums 
von unterschiedlichen, auch widersprüchlichen Praxen geprägt bleibt. Hebt der reli-
giöse Anspruch Geschlechtergrenzen auf, so entwickelt sich die Gruppenkultur zwar 
insgesamt gemeinschaftlich, aber die Geschlechtergrenzen der Gesellschaft gestal-
ten weiterhin die pietistische Kommunikation aus, so dass geschlechterexklusive 
Männerbünde einen großen Raum in der pietistischen Praxis und Kultur einnehmen. 
Der kommunikative Zusammenschluss von Frauen lässt sich als Reaktion auf den 
Ausschluss lesen. 
73 Vgl. Moser, 1775, S. 7. 
74 Vgl.Burk,1771,S . 26. 
75 Vgl. Fritz, 1950, 1951, 1954, S. 82. 
76 Diesen Hinweis verdanke ich Michael Kannenberg, vgl. Archiv der Basler Mission Qs 10.1. 
Vakanztagebuch von Wilhelm Dürr, Heft 1, Eintrag vom 15.8.1818. 
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3 Frauen und Männer erschreiben ihr pietistisches »Ich« 
Der Befund, dass im württembergischen Pietismus viel geschrieben wurde, ist nicht 
neu, wohl aber die Deutung, dass das (auto-)biografische Schreiben von pietistischen 
Frauen und Männern einerseits eine e1folgreiche Methode der Gruppenformierung 
und andererseits der Individuation darstellte.77 Das autobiografische Schreiben unter-
li egt e inem dualistischen Prinzip: Die Bekennlnisse dokumentieren nicht allein eine 
individuell e Prüfung des per önlichen Glaubens- und Gnadenstandes, sondern sie 
si nd zugleich als Zeugnisse für die pietistis he Gruppe verfasst. Pietistische Selbst-
zeugnisse müssen nicht nur den Erfordernissen individueller Introspektion genü-
gen sie stehen zugleich unter dem Zwang, den Nachweis persönlicher Heiligung 
gegenüber den frommen Brüdern und Schwestern zu erbringen. Ob Tagebuch, Brief 
.Lebenslauf oder Biografie.jede di serTextformen hat einen spezifischen Bekennlllis-
und Zeugnischarakter. Das spirituelle Tagebuch beinhalte! individuelle Prüfung des 
Gnadenstandes, Bußkampf und Sündenbekenntnis. Im brieflichen Dialog wird die 
fromme Lebensbewältigung kommuniziert während der Lebenslauf dokumentiert 
sich der göttl ichen Vorsehung ganz überlassen zu haben. 1 n der pietistisch~n Biografi~ 
wird ein .individuelles Leben zum Exempel vorbildlicher Frömmigkeit geformt 
Aufgrund ihres hohen Bildungsniveaus und einer lebenslangen intensiven Lese-
kultur beh rrschten die Männer, Frauen und Heranwachsenden des pietistischen Bür-
gertums in Württemberg die (auLo-)biografischcn Schreibkonventionen auf Beste. 
Eniscbeidend für ihre Virtuosität auf diesem Gebiet i t die pietistische Frömmigkeit 
s lbst, denn diese erfordert ein permanentes Bekenntnis Uberden individuellen See-
lenzustand sowie Rechenschaft über den Grad der erreichten Heiligkeit, da j eder 
Pietist und jede Pietisti n der Gruppe zum Vorbild gereichen musste. Zwar chrieben 
Pietistinnen weniger als Pietisten, und weit weniger ist von ihnen überliefen, dennoch 
erlaubte der Bekenntniszwang den bürgerlichen Frauen, zur Feder zu greifen um 
Uber sich selbst zu reflektieren, was für Frauen zuvor stets heikel und rechtf'ertioun os-„ b 
bedürftig gewesen war.78 Schreiben Pietistinnen sich in eine autobioorafische Gatt un o 
0 0 
e in unterliegen sied n gleichen Konventionen wie die männlichen Autoren, weshalb 
ihre Erzälllungen auch nicht rad ikal anders als die der Männer ind. Zwar ist die Auto-
renschaft eine Mannes oder e iner Frau im autobiografischen chreiben präsent,11> 
doch bringen Pietistinnen keine neuen oder allernativen Muster des chreibens hcr-
vor.11(1 Das Wichtigste Kornpositionsprinzip in pietistischen Selbstzeugnissen ist die 
1111ertextual itäl. Die Bezugnahme auf religiöse Texttraditionen, wie Bibel, Lieclvers , 
Predigten und nachgelassene Texte von Gruppenmitgliedern, verbindet das Leben der 
chreibenclen mit der Geschichte des Protestantismus. Das eigene Leben wird somit in 
die Tradition der Frommen eingefUgt, die zentralen Texte mit dem eigenen Leben ver-
77 Zum pietistischen Schreiben vgl. Gleixner, 2005, Kap. C. 
78 Davis, 1984. 
79 Vgl. Clarke, 2000, S. 2. 
80 Vgl. Weigel, 1994, S. IOf; Goodman, 1986, Introduction. 
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bunden. Textrelationen wie Wiederschrift aus dem pietistischen Kanon in Form von 
Zitat mit und ohne Beleg, Anspielung und Adaption sind für das Schreiben von Frauen 
und Männern kennzeichnend. Beide Geschlechter setzen die Autorität des biblischen 
Textes für parteiliche Botschaften ein. Man formuliert Gefühle mittels Liedzeilen und 
kann so über zugefügtes Unrecht in religiösen Metaphern sprechen. Dennoch zeigt 
sich in der Praxis, dass Frauen diese Verfahren ungleich häufiger anwenden als Män-
ner. Das erklärt sich daraus, dass Frauen in höherem Maße Textreferenzen brauchen, 
um ein Ich im Text zu entwickeln. Männliche Pietisten benötigen allein aufgrund 
ihres Status als Mann keine Hilfskonstruktionen, um »Ich« denken und schreiben zu 
können. 81 Im religiösen Schreiben von Frauen gibt es die Möglichkeit für Widerstand 
gegen die herrschende Geschlechterordnung.82 Die Wahrnehmung eines fragmentier-
ten Ichs, bedingt durch die Unmöglichkeit einer eigenständigen Lebensführung, die 
die weibliche Subjektivität kennzeichnet, kann im Schreiben einen Prozess der per-
sönlichen Selbstbewusstwerdung in Gang setzen und einen therapeutischen Anspruch 
haben.83 Das autobiografische Schreiben dokumentiert vielleicht die weitreichendste 
Grenzüberschreitung für Frauen innerhalb der pietistischen kulturellen Praxis. Auch 
wenn diese Entgrenzung eine nur textuelle Form hat, so geht ihr doch der Individua-
tionsprozess des Ich-Sagens voraus, und dieser Prozess der Ich-Stärkung konstituiert 
die Identität pietistischer Frauen. 
Das Tagebuch ist ein Ort, an dem die Schreibenden den Schmerz und die Angst über 
den Verlust oder den drohenden Verlust von Kindern und Ehepartnern bearbeiten.84 
Dabei legen die schreibenden Männer wie Frauen die Betonung auf die spirituelle 
Lektion, niemals auf den Schmerz. Der unmäßige Schmerz über den Tod wäre nicht 
nur eine Auflehnung gegen die göttliche Entscheidung, sondern auch das Verleugnen 
des seligen, besseren Lebens nach dem Tod. Tagebücher dienen der Heilsvergewisse-
rung, dem Zwiegespräch mit Gott, dem Abgleich von religiösem Anspruch und ein-
gelöster Wirklichkeit, was nicht selten zum Ausdruck religiöser Verzweiflung führt. 
Sie sind eine Buchführung über den Tagesablauf und dokumentieren die häusliche 
Frömmigkeit. Darüber hinaus aber sind sie Ort für die Darstellung von persönlichen 
und familialen Konflikten, Ehestreitigkeiten, Geldproblemen, von Freundschaften 
und Kontakten, bei Männern von Körperbefindlichkeiten und Krankheiten. Auffällig 
ist, wie groß der Raum ist, den bei männlichen Pietisten die Berufsarbeit im Schreiben 
einnimmt. Nicht selten ist die Schreibmotivation mit einer persönlichen Krise ver-
bunden, weshalb Pietisten und Pietistinnen in individuell unterschiedlichen Phasen 
ihres Lebens von der Möglichkeit Gebrauch machten, ihr Zwiegespräch mit Christus 
zu intensivieren und ein Tagebuch zu beginnen. Familiale Ereignisse, freudige wie 
traurige, Geburten, Heiraten, Krankheiten, das Sterben und der Tod von Ehepartnern, 
81 Zum autobiografischen und religiösen Schreiben von Frauen vgl. Gilmore, 1994; Becker-
Cantarino, 1996; Botonaki, 1999; Ba ur, 2001; Blackwell, 1988; Faull, 1997; Kormann, 2004; 
Gleixner, 2005. 
82 Nussbaum, 1989, S. 29ff. 
83 Vgl. Stanton, 1984, S. 15; Goodman, 1986, 1988; Nussbaum, 1989. 
84 Dazu auch Gleixner, 2002b. 
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Kindern, '\'erwandten und Freunden werden in den Tagebüchern verzeichnet. Beson-
dere ~age im Jahr, wie Abendmahlsgänge, die Feste des Kirchenjahres, der Geburtstag 
und die Jahreswende erfordern besondere und ausführliche rückblickende Reflexion 
des schreibenden Ichs. Permanente Sünden- und Schuldbekenntnisse werden mit der 
Bitte um göttliche Hilfe, das persönliche Heiligungsstreben zu unterstützen, abge-
schlossen. Auffallend ist, dass Frauen sehr selten über ihren Körper schreiben. Im 
Unterschied zu den englisch~~ Tagebüchern von Frauen85 erwähnen sie die eigenen 
Schwangerschaften und die Angste vor Geburten nicht, schreiben auch nicht über 
ihre Krankheiten. Männer und männliche Jugendliche hingegen notieren sowohl ihr 
körperliches Unwohlsein als auch sexuelles Begehren. 
Für Mädchen und Jungen wird das Tagebuch insbesondere seit dem 19. Jahrhun-
dert zu einem pädagogischen und selbsterzieherischen Instrument. Das angeleitete 
Schreiben ist ein pietistisches Instrument der Selbsterziehung mittels konsequenter 
Selbstbeobachtung,86 in dem das Verhalten gegenüber den Eltern, den religiösen Pflich-
ten und den Arbeitsaufgaben gemäß den von außen gesetzten Ansprüchen beleuchtet 
und beurteilt wird. Der Tagesablauf vom Morgen bis zum Abend oibt die Erzählordnuno 
„ b b 
vor. Der Ubergang von der Kindheit zur Jugend, die Pubertät, wird oft als emotionale 
~rise erlebt, die insbesondere Mädchen Anlass gibt, im Sinne einer Krisenbewältigung 
em Tagebuch zu führen. Die Tagebücher männlicher bürgerlicher Jugendlicher sind 
stärker Dokumentationen ihres täglichen Lernpensums. Bei den Jungen sind Zeitöko-
nomie und schulischer Lerndrill das Hauptthema wohingegen die Mädchen sich stärker 
im Ausdruck pietisti scher Demul, nämlich Gehorsam und Buße, üben. Geschlech-
terspezifische bürgerliche Tugenden werden ein Teil der religiösen Erziehung. Der 
Anspruch der Introspektion wird zur Kontrolle und Disziplinierung eingesetzt. 
Zusammenfassend lässt sich feststellen, dass beim Tagebuchschreiben Alltags-
handeln und Religiosität miteinander verschmelzen. Das Schreiben unterstützt den 
pietistischen Selbstentwurf des schreibenden Subjekts und ermöglicht eine umfas-
sende Selbststärkung zur Bewältigung von alltäglichen Anforderungen und von 
Problemen. Das Schreiben dient der Selbstvergewisserung, und gerade in der Krise 
ermöglicht es eine emotionale Gottesnähe herzustellen, aus der Trost aktiviert wird. 
Jedoch bleibt der Prozess des Schreibens maßgeblich von äußeren Einflüssen gepräot: 
Das Ich schreibt sich mit den Augen der Gruppe. 0 
. Nebe~ dem Tagebuch war der pietistischen Gruppenkultur in Württemberg nicht 
d1eAutob1ografie, sondern der Lebenslauf eigen. Im Lebenslauf wird die erfol oreiche 
individuelle Heilsgeschichte präsentiert, indem Gott, Ich und Welt zueina~der in 
Beziehung gesetzt werden.87 Jeder studierte Pietist verfasste einen Lebenslauf und 
v i~le sc?rieben einen fü~ die» Personalia«, den biografischen Teil ihrer Leichenpr~digt. 
Dieses m der protestantischen Bildungs- und Standeselite von Bürgertum88 und Adel 
85 Vgl. Mendelson, 1985, S. 196. 
86 Vgl. Hüttenberger, 1992, S. 27. 
87 Vgl. Benrath, 1979, S. 773. 
88 Vgl.Baur,2001,S.97. 
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verbreitete Verfahren war das Einfallstor für das autobiografische Schreiben von 
Frauen. Von der Tradition des humanistischen Gelehrtenlebenslaufs ausgeschlossen, 
konnten sie sowohl für ihre Leichenpredigt als auch zum Vermächtnis an ihre Kinder 
einen Lebenslauf verfassen. Zwar unterschieden sich die Lebensläufe von Frauen und 
Männern nicht grundsätzlich, weder vom Aufbau noch vom Stil her, doch erzählen sie, 
was die Lebensleistung betrifft, von unterschiedlichen Bereichen: Während Männer 
von ihrer akademischen Ausbildung und ihren späteren beruflichen Leistungen erzäh-
len, berichten die Frauen von ihren Schwangerschaften und ihrer Familienarbeit.89 
Stets wird die Hinwendung zu intensiver Frömmigkeit von Kindesbeinen an betont, 
dann folgt die sündige Phase in der Jugend, die jedoch in einer rechten Bußhaltung 
überwunden wird. 90 Göttliche Lebensprüfungen wie eigene Krankheiten und die der 
Kinder, Ehepartner und Familienangehörigen, stellen besondere Herausforderungen 
dar. Jeder Lebenslauf bezeugt gegen Ende die Gewissheit, den Gnadenstand erlangt 
zu haben. 
Zwar ist der Anteil an selbstverfassten Lebensläufen von Frauen sehr viel geringer 
als der von Männern, dennoch gilt es hervorzuheben, dass es Frauen im pietistischen 
Kontext gelang, sich in die männliche Gattung »Lebenslauf« einzuschreiben. Um ihr 
autobiografisches Schreiben zu legitimieren, verbinden Frauen ihren Lebenslauf häu-
fig mit einem geistigen Vermächtnis an ihre Nachkommen, auch in Ermangelung der 
für einen humanistischen Lebenslauf notwendigen Bildungs- und Berufsgeschichte. 
Die Lebenslauferzählung der Autobiografinnen folgt einem festen Schema: Eltern, 
Taufe, Erziehung und Jugend mit religiös-innerem Leben, geprägt durch eine sünd-
hafte Jugendphase mit überwindender Bußhaltung, Heirat, Kinder mit ihren Krank-
heiten und ihrem Sterben, gegebenenfalls Witwenstand und Wiederverheiratung 
sowie ein Vermächtnis an die erwachsenen Kinder. Der Abfassungszeitpunkt der 
Lebensläufe variiert. Die 32-jährige Christine Rosine Barbara Roos, geb. Gmelin, die 
bereits zum zweiten Mal verheiratet war, nämlich mit dem namhaften pietistischen 
Erbauungsschriftsteller und späteren Dekan Magnus Friedrich Roos, verfasste ihren 
Lebenslauf kurz vor ihrem fünften Wochenbett. Zehn Wochen vor der Niederkunft 
stellten sich ernsthafte und nachhaltige Schwierigkeiten ein, ein Blutsturz aus der 
Gebärmutter, die sie offensichtlich dazu veranlassten, sich auf den Tod vorzubereiten 
und ihren Lebenslauf aufzuzeichnen. Christine Rosine Barbara Roos hatte gut daran 
getan, denn sie überlebte den sofort nach der Geburt verstorbenen Säugling nur um 
vier Tage. 91 Andere Beispiele zeigen, dass die Frauen ihren Lebenslauf erst in hohem 
Alter abfassen, wenn sie in bedächtiger Vorbereitung auf ihr Lebensende sich ihrer 
Leichenpredigt und testamentarischen Verfügungen zuwenden. Johanna Regina Klett, 
geb. Raser, Witwe des Amtmanns Jakob Friedrich Klett in Dettingen, verfasste ihren 
89 Das ist ein Kennzeichen weiblicher Autobiografien der Frühen Neuzeit; vgl. van Lieburg, 1991; 
Clarke, 2000, Jntroduction. 
90 Zum autobiografischen Topos der Anfälligkeit des Kindes für die Verführungen der Welt vgl. 
auch Loch, 2000. 
91 Vgl. AFFL, 5 150/3 Letzte-Stunden-Bericht Christine Rosine Barbara Roos. 
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Lebenslauf an ihrem 77. Geburtstag, am 28. August 1814, bereits geschwächt und 
einige Monate vor ihrem Tod. Sie bestimmte auch den biblischen Text, über den die 
Leichenpredigt gehalten werden sollte: »Denn Christus ist mein Leben und Sterben 
ist mein Gewinn« (Phil. 1, 24). Sie benannte die Lieder, die auf dem Leichenzug 
zur Grabstätte gesungen werden sollten und die, die am Grab zu singen seien. Sie 
verfügte über die Ausstattung ihrer Leiche mit einem von ihrer Hand angefertig-
ten Hemd, selbstgestrickten wollenen Strümpfen und einem Kissen für den Sarg, 
gefüllt mit Haaren. Zudem stockte sie die fromme Armenstiftung der Familie auf.92 
Im 19. Jahrhundert verändert sich die Lebenslauferzählung sowohl in der Form als 
auch im Inhalt. Der annalistische Lebenslauf weicht einer Darstellung der eigenen 
Erziehungsleistung oder einer stärker entwicklungspychologischen Ich-Erzählung. 
Die Frage der eigenen Bildung und das Thema Erziehung sind die neuen Themen in 
den Lebensläufen von Frauen im 19. Jahrhundert. 
Auch die von Männern verfassten Lebensläufe beginnen mit den Eltern und der 
Taufe, gefolgt von Kindheit und Jugend mit Schul- und Ausbildung, der Entwicklung 
des inneren religiösen Lebens mit sündiger Jugendphase, gefolgt vom beruflichen 
Fortkommen in allen Details und beschlossen von der Familiengründung mit der 
Geschichte der eigenen Kinder. Zwar gibt es in diesem Schema Variationsmöglich-
keiten, jedoch bleibt die Trias »natürliches Leben« (Herkommen und Anlagen), 
»geistliches Leben« (Religiosität) und »bürgerliches Leben« (Berufsleistung und 
Familie) die Grundform, in der vom eigenen Leben berichtet werden konnte.93 Bei 
den Männern nehmen die Bildungsgeschichte sowie das berufliche Fortkommen den 
größten Teil des Lebenslaufs ein, was die Tradition des Gelehrtenlebenslaufs fort-
setzte.94 Nicht nur, dass die Lebensläufe der Männer viel länger als die der Frauen 
waren und mit einem Werkverzeichnis schließen, sie haben auch einen selbstbewuss-
teren Sprachduktus. Beginnt die 64-jährige Dorothea Wilhelmina Steinhofer ihren 
Lebenslauf mit den Worten »Einiges Wenige von meinem Lebenslauf auf zu sezen 
bin ich in meinem Herzen gedrungen«, bevor sie mit »Ich bin geboren( ... )« einsetzt,9s 
beginnen die Männer in der Regel ohne eine Art von Autoreneinspruch gleich mit 
einem selbstbewussten »Ich«. 
Im Unterschied zu den Texten von namhaften männlichen Pietisten verblieben die 
allermeisten Texte von Frauen und Mädchen in den Familiennachlässen und wurden 
auch posthum nicht für eine biografische Traditionsbildung genutzt. Auch die fami-
lieninterne Rezeption trug dazu bei, dass vorwiegend Texte aus männlicher Feder 
in archivalisch zugängliche Nachlässe kamen, was wiederum mit der Beurteilung 
der Relevanz von Texten verbunden ist. Da Männer ihre pietistische Spiritualität 
berufszentriert dokumentieren, während Frauen diese viel stärker familienbezogen 
ausführen, sah man wohl insbesondere seit dem 19. Jahrhundert die Texte von Frauen 
92 Vgl. AFFL, 7 1109/3 Lebenslauf und Vermächtnis Johanna Regina Klett. 
93 Vgl. Moser, 1775. 
94 Vgl. zum GelehrtenlebenslaufTrunz, 1965; Treml, 1989; Jancke, 2002. 
95 Vgl. WLB, Cod. hist. Fol. 874, II. No 2 Lebenslauf Dorothea Wilhelmina Steinhofer. 
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als zu privat und von daher für eine wissenschaftliche Leserschaft als irrelevant an. 
Die Traditionsbildung im württembergischen bürgerlichen Pietismus klammert ver-
stärkt seit dem 19. Jahrhundert den Beitrag von Frauen zur pietistischen Frömmigkeit 
aus.% Das kulturelle Gedächtnis wird allein aus der Erinnerung männlicher Biografien 
bestückt. 
Über den Fragezugang Liminalität, pietistischer Gruppenkultur und Geschlech-
terordnung hat sich gezeigt, dass die Praxen im pietistischen Bürgertum keineswegs 
als Bestandteile einer homogenen Kultur betrachtet werden können. Durch den indi-
vidualisierten Frömmigkeitsanspruch im pietistischen Alltag können Frauen in vielen 
Bereichen eine stärkere Subjektposition einnehmen, zum Beispiel bei der Eheanbah-
nung, in der Gruppenkommunikation, in der Selbstdarstellung und Selbstreftexion. 
Setzt man Geschlecht ins Zentrum der Aufmerksamkeit, ist man gleichzeitig mit dem 
Problem der gesellschaftlichen Machtbeziehungen und Ungleichheit konfrontiert. Die 
pietistische Praxis bleibt von einem pluralen Charakter und unterschiedlichen Einftüs-
sen geprägt: Spirituelle Gleichheit, geschlechterübergreifende Gruppenkultur, gesell-
schaftliche Geschlechterdifferenz und -segregation prägen eine mehrdeutige Praxis. 
Programmatisch gesehen hat der innerkirchliche Pietismus keine Veränderungen der 
gesellschaftlichen Geschlechterordnungen zum Ziel. Und im innerkirchlichen Pietis-
mus werden auch keine alternativen Geschlechterordnungen praktiziert. Aber durch 
die Wiederbelebung und Hervorhebung des lutherischen Diktums vom »Priester-
tum aller Menschen« wird eine zunächst geschlechterneutral veranschlagte Subjekt-
zentrierung Bestandteil pietistischer kultureller Praxis. Die pietistische Frömmig-
keit bietet in der Praxis Aneignungsmöglichkeiten für eine Ich-Zentrierung. Frauen 
können diese Möglichkeit nutzen, um eine eigene Subjektposition zu entwickeln 
und damit in ihren Handlungen, Selbsterklärungen und Selbstdarstellungen eine von 
ihrer Unterordnungspflicht stärker unabhängige Position zu beziehen. Jedoch ist die 
Subjektzentrierung nicht allein auf die Frauen ausgerichtet, auch Männer können ihre 
Ich-Position spiritualisieren und daraus die Position des »Patriarchen« konzipieren. 
Die Chancen der Individuation für beide Geschlechter können zu stärkerer Spannung 
und Reibung in den Geschlechterbeziehungen führen. 
Wir haben gesehen, dass Frauen im Bereich der gruppenöffentlichen Kommuni-
kation zwar eine den Männern untergeordnete Position beziehen, aber aus Beziehun-
gen und Zirkeln sowie von gruppeninternen Informationstransfers nicht ausgeschlos-
sen bleiben. Pietistische Kommunikation entsteht nicht als geschlechterexklusive 
Kultur, sondern eben gerade in einer geschlechterdurchmischten Gruppenkultur, die 
im Bürgertum zudem stark auf Familiennetzwerken beruht. 
Die Individuations- und Kommunikationserfahrung von Frauen sickert mit den 
nachwachsenden Generationen im Laufe des 19. Jahrhunderts in die säkulare Welt 
und Kultur ein, will sagen: in Bereiche, die nicht von Frömmigkeit dominiert sind, 
zum Beispiel in den Bereich der Bildung und sozialen Arbeit, der auch von Frauen 
gestaltet wird. Auch wenn das 19. Jahrhundert, was den Pietismus, aber auch die 
96 Vgl. Gleixner, 2001. 
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europäischtm Gesellschaften insgesamt betrifft- von der Rechtslage, dem Diskurs um 
die »Geschlechtscharaktere« und der Aufteilung in öffentliche und private Sphären-, 
einen Rückschlag für die Frauen bringt,97 so ist der Prozess der Individuation doch 
nicht mehr aufzuhalten. Die weibliche Unterordnungspflicht, aus der Ungleichheit der 
Geschlechter abgeleitet, stößt auf wachsende Gleichheitsideen, deren eine Quelle die 
Praxen der religiösen Subjektwerdung des pietistischen Bürgertums sind. Auf ihrem 
emanzipatorischen Weg in Richtung Gleichheit verweigern Frauen zunehmend die 
Performanz der Unterordnung. 
97 Vgl. dazu Hausen, 1976; Smith, 1998; Bock, 2000. 
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